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Dar, recibir y devolver:
el reconocimiento del don entre
los chaa tatnay los chaa tasi
de la Mixteca Alta

Héctor Adrian Reyes Garcia*
Universidad Autonoma de la Ciudad de México

RESUMEN: Con las vetas de la teoria critica del reconocimiento se analiza a las figuras rituales de
la Mixteca Alta: los chaa tatna, “el que sabe curar” y los chaa tasi, “el que puede embrujar”. La
descripcion de las escenas que dibujan la adquisicion y transmision de sus dones se convierten en
el universo de estudio. En estas notas se afirma que en los especialistas rituales, la especificidad de
unos y otros se encuentra en el proceso de conocimiento que la sociedad les instaura. Su reconoci-
miento no solo se forja en las técnicas y en las ideas que estigmatizan a los que hacen el “bien” o
a los que propician el “mal”. Al contrario, éste se da cuando los especialistas entablan relaciones
con ellos mismos y con la comunidad. Es decir, el reconocimiento reciproco se genera en el tipo de
vinculo que establece el que es nombrado y el que nombra. Con esta dupla se afirmard que los chaa
tatna y los chaa tasi son reconocidos en sus experiencias inicidticas y en lo que se dice de ellos.

PALABRAS CLAVE: teoria critica del reconocimiento, Mixteca Alta, especialistas rituales, expe-
riencias inicidticas y dones.

SUMMARY: Under the veins of Critical Theory of Recognition is analyzed figures from the
Mixteca Alta rituals: the chaa tatna, “who knows how to heal” and chaa tasi, “which can be-
witch”. The description of the scenes that draw the acquisition and transmission of their gifts
become the study universe. This white paper states that in ritual specialists, the specificity of each
other is in the process of collective knowledge that establishes them. Its recognition is forged not
only in the techniques and ideas that stigmatize those who do “well” or that promote the “bad”.
Instead, this is where specialists develop relationships with themselves and with the community.
That is, the mutual recognition is given to the type of relationship that is established and named
it names. Under this duo, it is established that chaa tatna and chaa tasi recognize themselves in
their initiatory experiences and what is said about them.

KEYWORDS: Critical Theory of Recognition, Mixteca Alta, ritual specialists, initiatory experi-
ences and gifts.
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UN ESTUDIO DE TANTOS

Del estado de Oaxaca la antropologia dice mucho, tanto en el pasado como
en el presente el mundo oaxaquefio ha sido, y sigue siendo, el espacio id6-
neo para la expulsién etnografica de algunos de los 16 grupos indigenas
que habitan la regién. Si se sumaran las investigaciones realizadas desde
la historia, la arqueologia, la etnohistoria, la etnologia o la sociologia, se
podria estructurar un rompecabezas que delineara las difusas directrices
socioculturales de aquellas comunidades. El panorama dibuja un vaivén
interesante pero la mayoria de esos estudios se desmoronan en meras abs-
tracciones generalizables que excluyen las particularidades internas de la
poblacion analizada. En ese seno distintivo declina este escrito. No hablaré
de todo, pues paulatinamente he descubierto las minimas historias del
espacio que desde hace algunos afos estudio. Estas notas se concentran en
la Mixteca Alta' y en una de sus diversas pinceladas: la injerencia del curan-
derismo y la brujeria.

La ambicion se tiene pero seria ilicito prometer lo que al menos aquino
cumpliré. Describiré al curanderismo y a la brujeria como un hecho social
total o, al menos, darlo a entender. Lo anuncio desde lo primigenio del
articulo, esa no es la idea, al contrario, pondré el ojo en los especialistas
que protagonizan estas practicas. ;Cémo son reconocidos en los munici-
pios? ;Qué se dice de ellos? ;Qué atributos se asignan y se les asigna? Son
una tercia de incégnitas que, a simple vista, serviran para enunciar el tenor
de esto.?

! Las fronteras territoriales que segmentan el mapa de la Reptiblica mexicana coinciden
con los espacios que habitan los mixtecos. Por sus condiciones geogréficas y climato-
légicas, la Mixteca encapsula el estado de Oaxaca, Guerrero y Puebla. El primero ocu-
pa una superficie de 18 759 km?, sumando las porciones de Guerrero y Puebla el
territorio ascienden a mas de 40 000 km?. Por sus climas y ecosistemas, la zona dibuja
tres regiones: Alta (los terrenos son secos y frios, rodeados por abundantes cerros);
Baja (situada al oeste de la Mixteca Alta y el sur de Puebla, caracterizada por su clima
templado y lluvias esporddicas), y de la Costa (poseedora de un clima célido, impreg-
nado en el sur de la Mixteca Baja).

Esta investigacion es el resultado del trabajo de campo que he realizado en distintos
periodos, desde mayo de 2010 hasta 2015; en Santa Catarina Yosonott, San Miguel el
Grande y Santiago Nundiche, municipios mixtecos que pertenecen al distrito de
Tlaxiaco. Empero, aparecen un par de datos que extraje de un pueblo colindante, San
Juan Numi. Asimismo, algunos datos derivan de mi libro Reconocimiento y atribuciones
de dones y poderes en la Mixteca Alta [Reyes 2015]. Argumentos, descripciones y frag-
mentos de entrevistas encuentran su amplitud en aquel escrito. Sin embargo, muchas
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Haciendo caso a lo que varios colegas han dicho, me refiero a los espe-
cialistas rituales desde la terminologia que utilizan los mixtecos: los chaa
tatna, “el que sabe curar”, y los chaa tasi, “el que puede embrujar”.’ De ahi
el titulo del manuscrito. La distincién entre un curandero y un brujo no sélo
se da en la diferenciacién lingtiistica. En la Mixteca cada especialista tiene
una funcién delineada, se es consciente de lo que se debe hacer. La ejecu-
cién ritual y la forma como se ejerce la profesién marcan criterios normati-
vos que los especialistas y la sociedad empiezan a reconocer.

Si se habla de un don, curanderos y brujos lo tendrian. En sentido
estricto, a pesar de las criticas de Claude Lévi-Strauss [Mauss 1979] o las
reformulaciones de Jacques T. Godbout [1997] y Maurice Godelier [1998],
Marcel Mauss [1979] define al don como un regalo que conduce a la accion
reciproca. Alude a un sistema de prestaciones que obliga a los involucrados a
sumarse a una cadena de intercambios, en la cual los sujetos interactuantes
devuelven lo otorgado. El don marca lazos sociales, como el acto de dar,
recibir y devolver, el don, segiin Mauss, es un hecho social total que codifica
en los flujos interactuantes de la prestacion y la contraprestacion que en
todo momento instauran los individuos.

En este sentido, utilizo el término para referirme a las capacidades
curativas y adivinatorias que poseen los especialistas rituales. Los curande-
ros y brujos son portadores de un don que los inmiscuye en un ciclo de
intercambios desde el momento en que fueron elegidos. Tanto en la adqui-
sicién como en la ejecucion ritual los especialistas dan, reciben y esperan
reciprocidad. Se enfrentan a un proceso de construccién y necesidades que
avalan su reconocimiento. Cuando obtienen el don estan obligados a cono-
cer su interioridad humana, a constituir una idea de si mismos mas o menos

de las ideas presentadas fueron reestructuradas siguiendo los argumentos que presen-
to en este articulo.

% Ala extensa lista de las particularidades oaxaquefias se le suma la diversidad lingiifs-
tica, s6lo en Tlaxiaco la lengua es difusa. Cada uno de sus municipios le imprime un
toque especial al mixteco. Hay habitantes que no entienden algunas palabras, a pesar
de usar la misma lengua. Menciono esto porque eso pasa con los términos utilizados
(chaa tatna y chaa tasi); en otros sitios, a este duio se les conoce como fiayivi sa’a tata,
“persona que cura”, o tee tasi, “persona que hace el mal”. En los sitios de estudio surge
algo parecido; tanto en Santa Catarina Yosonotti como en San Miguel el Grande la
lengua Mixteca no es muy distante, en la pronunciacion y la escritura la diferencia es
minima, mientras que en Santiago Nundiche el mixteco suele modificarse; no en su
totalidad pero si en algunas palabras como chaa tatna y chaa tasi aqui, se les identifica
como fiayivi sa’a tata o tee tasi. Usaré los primeros términos por ser la terminologia
mas repetitiva y de mayor comprensién para los mixtecos que habitan los municipios
de estudio.
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modificada.* Es verdad que siguen cumpliendo con sus obligaciones y son
uno maés del colectivo. No obstante, se les atribuyen caracteres de acuerdo
con la manera como se adquiere el don y a los procesos rituales que la gente
les solicita. Los chaa tatna y los chaa tasi requieren de una dupla de recono-
cimiento: el de ellos mismos y de quien los necesita.

Con la ayuda de un marco teérico —nitidamente aludiré a la teoria cri-
tica del reconocimiento de Axel Honneth—° que presente a la alteridad
como una suerte de compromisos inestables y a la par negociables, se afir-
mara que el don arraiga las luchas sociales que los especialistas rituales
enfrentan ante el reconocimiento individual y colectivo. La adquisicién
obtenida en los suefios o de una rama transgeneracional supone la con-
fianza en los chaa tatna, su figura ritual se ancla en su saber y su conoci-
miento, mientras que el conseguido por el contacto empirico o por la
relacién con entidades malignas tiende a recaer en la sospecha y la descon-
fianza. A los chaa tasi también se les avala el don, aunque desde una ver-
tiente enaltecida por el poder y el control de sus congéneres. En estos
pérrafos explicaré (tomando varios datos etnograficos)® lo que entiendo

4 En la reciente publicacién de Antonella Fagetti [2015], Iniciaciones chamdnicas..., el re-
conocimiento intersubjetivo se hace presente. Con estudios de caso se ejemplifica la
trama iniciatica que el neéfito enfrenta a la llegada del don. Fagetti insiste que la vali-
dacién del don radica en el proceso inicidtico que vislumbra el elegido, la familia y un
nticleo mas amplio: su comunidad. Es evidente que en Fagetti el reconocimiento ad-
quiere legitimidad en una iniciaciéon que se apodera del nedfito y se legitima en el co-
lectivo. Estoy de acuerdo con esos postulados, pero en este articulo insisto que el
reconocimiento se presenta en una lucha normativa que nace entre los especialistas,
son ellos quienes validan sus dones y a la par se discriminan, para después ser cohe-
sionados en el colectivo.

Sin el afan de explorar los aciertos y desaciertos de la teoria honnethniana es impor-
tante resaltar que Axel Honneth es reconocido como el maximo exponente de la actual
teoria critica. Heredero de los aportes de Max Horkheimer, Theodor W. Adorno o Jiir-
gen Habermas; Honneth construye su teoria critica del reconocimiento. A grandes ras-
gos plantea que las diferencias de las personas dependen de las esferas socioculturales
que nacen en la intersubjetividad. De ahi que el reconocimiento provenga de la nece-
sidad que tienen los individuos para mostrar su identidad, desde el momento en el
que aprenden a concebirse desde la perspectiva normativa de sus compafieros de in-
teraccion [Honneth 1997; Pereira 2011]. En el acto de reconocimiento se crean cualida-
des, estatutos, valorizaciones y autonomias entre los sujetos que son reconocidos. Es
obvio para Honneth “el acto de reconocimiento construye la identidad” [Ferrarese
2007: 180] de los actores sociales.

Alo largo del documento presento descripciones y fragmentos de entrevistas. Cada
una representa los argumentos del grupo de curanderos y brujos que habitan los mu-
nicipios de estudio; varios testimonios y relatos se citan en extenso, tal y como me
fueron narrados. De facil acceso es la identificacion de éstos; las narraciones que no
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por reconocimiento del don, sélo asi le abriré la puerta a las imagenes mix-
tecas del curanderismo y la brujeria.

SUJETOS QUE JUEGAN A SER RECONOCIDOS

Entre los 40 y 45 afnos de edad, el sentir de algunos mixtecos empieza a
modificarse, sus vivencias y su corporalidad expulsan senales, evidencias,
que no concuerdan con su cotidianidad. Los sucesos no sélo surgen en una
etapa de la vida que va dejando atras a la llamada juventud, también se
presentan a muy temprana edad, en la nifiez, incluso desde el nacimiento.
Ubiqué el caso de la extrafieza de un nacimiento y de un par de nifias que
empezaban a notar lo que en ellas se impregnaba y sus iguales no tenian.
En ese momento no hacian mucho caso, la infancia las alejaba de la mani-
pulacion de sus capacidades para acercarlas a los juegos y las actividades
hogarenas que debian cumplir. Pero el llamado divino las llevo a ejercer sus
dones, sin ninguna evidencia, sin ninguna preparacién. Las sefales se des-
cifraban cuando un familiar las necesitaba.

En San Miguel el Grande y Santa Catarina Yosonotu detecté el caso de
un par de mujeres que al cumplir diez afios enfrentaron sucesos inespera-
dos. Una de ellas san6 a su abuela; después del diagnoéstico de los doctores,
la abuela no mejoraba en la parte derecha de su rostro, pues inesperada-
mente batallaba con abundantes hinchazones; su nieta decidi6 curarla. “De
la nada”, me decia, tuvo la idea de ir a la cocina de humo y recoger las
cenizas que se impregnaban en ella, las tomo y las ech6 en una bandeja, fue
con su abuela e insistentemente le dijo que la curaria, le pidié que abriera la
boca y le colocé en la parte afectada un poco de las cenizas, luego le dibujé
una cruz en la frente y en la parte dafiada. A esa edad no se encontraba el
por qué del acto, pero dias después la abuela se recobré. La familia de
la menor le dijo que seguramente tenia el don de sanar. A pesar de ello no
le dieron importancia, con el tiempo fue olvidado. Sin embargo, al entrar
ala etapa adulta (una vez més, sin explicacién alguna) empez6 a curar a sus
hijos y a su esposo.

Actualmente, mi informante no niega su capacidad curativa pero deli-
mita sus poderes al ambiente familiar. Del otro lado me encontré con otra

exceden las cinco lineas aparecen entre comillas en el cuerpo del texto, y las extensas
entre los parrafos, representando una cita textual. En ambos formatos se indica, entre
paréntesis, el nombre y apellido del entrevistado (cuando fue autorizado), el nombre
del municipio donde obtuve la informacién y la fecha (mes y afio) de la misma.

Cuicuilco ndmero 65, enero-abril, 2016
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mujer que dice sanar la enfermedad de lugar’ desde que su esposo muri6.
También, inexplicablemente, empez6 a curar semanas después del deceso
de su pareja: “Sélo supe que tenia que levantar el lugar, no sé coémo, pero me
daba miedo, pero supe” [comunicacién personal, Santa Catarina Yosonotu:
junio de 2012].

Las senales del don también se avalan en el nacimiento, ciertos caracte-
res reafirman lo que para muchos es evidente. Para ilustrar el caso, una chaa
tatna me relat6 el momento cuando su hermano mayor evidencié sus dones.
Gracias a ello se dieron cuenta que sus capacidades eran ostentosas, sobre-
pasaban lo que en su familia nadie habia alcanzado. El tipo de adquisicién
lo diferencia de otros portadores; del nacimiento a la adolescencia el porta-
dor no conoce lo sucedido, pues el don se encuentra en custodia de un
especialista experimentado, es hasta la adolescencia cuando se considera
que la persona esta preparada y asi ejerza su funcién:

Mi hermano, él, es un animal. Es un leén. En el momento que él naci6, nacié con
una tela. Todo tapado. Mi abuelita, que en Dios descanse, le quité la tela. Al
tercer dia lo sac6 al sol. Cuando la tela, ahi se dibuj6 el leén. Aqui cuando eso
paso, cuando mi hermano tenia 11 afios ya llueve el agua y corre el agua en el
rio, ya ve que estd turbia y todo eso. Ahi se hecha ese cuerito y ya el animal sale,
y se queda en el monte que le gusta. Ahi se sale. Ese proceso es largo, porque
entonces corre mucho peligro de que lo maten o que se meta en lugares feos.
Cuando estan pequeios no pueden salir, hay que tener otra persona igual, para
que él vaya a salvarlo. Tienen una persona mayor que los guia, que también se
dedica a la curacién [Elia Lazaro, Santa Catarina Yosonott: marzo de 2012].

Al ser expulsado del vientre de su madre, el nifio se encontraba cubierto
con una tela transparente, la placenta, ésa era la sefial. Conforme trans-

7 Apelativo mixteco que explica la pérdida del alma. El espiritu es susceptible de extra-
viarse o alterar su estado habitual a causa de una fuerte impresioén, por los olores que
expide el cuerpo de un muerto, un animal o por la incapacidad ante la solucién de un
suceso inesperado. Haciendo caso al acto que provoco el malestar, los chaa tatna hablan
de enfermedad de lugar, cuando sus pacientes no encuentran la cura alépata o sufrieron
una fuerte impresion en el monte, los ojos de agua o en los terrenos deshabitados. El
involucrado se asusta, no reacciona ante lo sucedido. De ahi que las entidades que
habitan el espacio hurten su alma, para castigarlo por su incapacidad y su mintscula
valentia. Para que el espiritu regrese, el especialista realiza un ritual en el sitio o los
sitios donde se contrajo el malestar. Se requiere la presencia del enfermo, si estuviera
imposibilitado o no radica en el municipio, la ceremonia se ejecuta en su casa o se
emplea un utensilio que le pertenezca: fotografias, cabellos, unas o prendas.
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curria el tiempo, la placenta se secé y en ella se dibujé lo esperado: el recién
nacido era portador de una tona o nahual® muy poderoso que lo diferencia-
ria de otros portadores. El rostro de un leén fue la representacion que
adquiri6 la placenta. Después del nacimiento s6lo se necesitaba confirmar
lo que en la familia todos sabian, habria que conocer la carga potencial de
sus futuros dones.

En la Mixteca las evidencias del don se encuentran estereotipadas, es
decir, un chaa tatna se reconoce como tal porque vivencié experiencias ini-
cidticas, tuvo contacto divino o desciende de un especialista més no por el
surgimiento inesperado. De ahi que algunos portadores no hagan pu-
blicas sus capacidades, pues esperan el aval de un dios o entidad que le
ratifique sus funciones y el destino de sus dones. Otros suelen sanar pero
advierten que su capacidad no es muy efectiva, porque la eficacia ritual la
adquirieron por medio de la observacion y la experiencia. De hecho, se
busca el contacto divino pero si la transmisién no se recibe por ese medio,
el proceso es imposible.

Yo no puedo tener ese don, porque todavia no lo he descubierto. Lo he inten-
tado y me han rechazado, jpor qué?, porque tal vez yo no tengo ese don. Yo
empecé a curar desde los 20 afios, ahorita yo tengo 48 afnos. Pero todavia no
tengo esa potencia que él tiene [su hermano mayor], porque él si tienen una
potencia. El le sabe curar de todo lo que usted le pida [Elia Lazaro, Santa Cata-
rina Yosonotu: marzo de 2012].

Yo me dedico a hacer limpias, me dedico a sobar las cuerdas, me dedico a
curar frialdades que tenga en su cuerpo, me dedico a eso. Pero ya otros tipos de
trabajo, como le digo, estaba mi abuelo, mi papa, pero sabe poco, y mi hermano
mayor. Fl tiene mas potencia que yo. Le digo, él le puede hacer la limpia que
usted quiera, él es el que sabe mds que nosotros; él es el que tiene la maxima
capacidad [Elia Lazaro, Santa Catarina Yosonotd: marzo de 2012].

Este devenir impulsa a que las personas cercanas noten la distinciéon de
estos personajes, a tal grado que ellas mismas han intentado aprender lo

8 Las confusiones teéricas entre tonalismo y nahualismo han llamado la atencién de
muchos. Pero esta investigacién no tiene como objetivo detallar la amplitud concep-
tual de los términos. A grandes rasgos “ambas creencias se basan en la exteriorizacién
de una entidad animica y en su inclusién con otros seres” [Lopez Austin en Félix-Baez
1998: 164]: animales, entidades o fenémenos naturales. El campo teérico ha construido
diversos materiales, para ampliar el tema véase: “Entre los naguales y los santos (as-
pectos de la religiosidad popular en Guatemala y México)”, de Jorge Félix-Baez [1998],
capitulo que resefia diversas definiciones.

Cuicuilco ndmero 65, enero-abril, 2016
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que hacen los otros, unas mds tratan de vincular su ser con las divinida-
des que habitan el otro mundo, por lo regular tienden a ser rechazadas.
Todo esto se dice sobre la adquisiciéon y transmisién del don. Es evidente
que eso es repetitivo, en la mayoria de las poblaciones indigenas sucede,
pero en la Mixteca estas ideas me acercan al proceso del conocimiento auto-
rreflexivo que designa la futura especificidad de los nedfitos del don.

Que los mismos portadores ubiquen modificaciones internas y otros las
identifiquen para buscar un lugar entre ellos, me acerca al primer peldafio
que requiere la alteridad: la necesidad de situar las diferencias que se tie-
nen ante los demas. Sin adentrarme en la compaginacion de los postulados
honnethnianos, podria afirmar que la primera directriz del reconocimiento
resalta en el conocimiento de las propiedades y cualidades que posee una
persona, un acontecimiento o un hecho [Abbagnano 2004].

Los mixtecos detectan sefiales que rompen con lo ordinario, se sienten
distintos y quien se encuentra cerca de él lo empieza a notar, quiza no nece-
sitan hacerlo porque estan conscientes de que en algiin momento se presen-
taran. En la edad adulta se esta obligado a aceptarlas, pues han llegado
para beneficiar a sus congéneres y al colectivo. Tener suefios con Dios,
los patronos del municipio, personas desconocidas, viejitos o nifios al borde
de la muerte, obliga a los privilegiados a tomar el regalo otorgado. Para
ellos no es extrafio, saben de eso porque a los abuelos les ha pasado o ellos
mismos han notado las alteraciones que va sufriendo su cuerpo.

Aprendi a curar pero no, no fue por libro. Nadie ensefia a curar, estuve en cama
seis meses, yo estaba muy enferma de pies a cabeza. Fue porque me enfermé y
estaba a punto de morir. Por eso, Dios me enseié. No podia levantarme, no,
Dios no me quiso llevar [Maria Ortiz, Santiago Nundiche: julio de 2011].

Se vino todo de un suefo, ya después sofié que platicaba yo con un angel.
Platicaba yo con un dngel y lo agarraba y me hablaba al puro oido y me decia
que “esta hierba cura”, dice, y pos toda la hierba, por eso le digo, fue casi toda
la hierba y si es cierto. Ahora que fui con una sefiora [otra especialista ritual]
toditita esa hierba la ocupa y si empecé a tomar todo lo que soné. El angel dice
que “esa hierba”. Ese también [el dngel], aparecié cuando me estaba muriendo

y7ows

y asi también soné esa hierba que me la voy a tomar; “si te vas a componer”
[decia el dngel], porque me dijeron que tenia yo brujeria y ya estoy para morir
y luego, me dijeron que no. Luego esa noche sofé, sofié también que una abue-
lita vino y trajo un montén de hierbas, los trajo por San Pablo [Tijaltepec] y si
hay esa hierba por alld. Se llama San Juan, esa hierba cura del empacho, del
mero empacho. Sofié clarito esa hierba y soné que vino una abuelita a dejar

esa hierba y dice: “Aqui traje esa hierba, pero te la vas a tomar y no vayas a
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empezar con que no y si te compones y ese no lo vas a dejar, porque td te lo vas
atomar y asi vas a curar” [Laureana Pérez, San Miguel el Grande: julio de 2011].

Bien lo dirfa Ludwig Wittgenstein: “El saber [en este caso del don] se
basa al fin de cuentas en el reconocimiento” [Honneth 2007: 9]. La llegada
de los suefios se convierte en la materia prima,’ asi los ne6fitos emprenden
un proceso cognitivo con ellos mismos. Las apariciones que se postran
en la psique s6lo hacen eso, se presentan o se posicionan en la interioridad
de los seres humanos, pero si no son trabajadas ahi se quedan. Es obliga-
cién del elegido empezar a explorar su interioridad y tratar de marcar
relaciones reciprocas entre los entes que aparecen en sus suefios y él
mismo. Cuando le preguntaba a los portadores la escenificaciéon de su
adquisicién, resaltaban experiencias sorprendentes e intrigantes. En ellas
se combina lo diafano con lo furtivo, incluso con lo que para muchos seria
irreal. Lo cierto es que en la postredad humana cobran existencia. Esos
relatos son los que marcan una primera necesidad de reconocimiento y
ante todo de aceptacion.

Entre los 40 y 45 afnos los cambios aparecen. En este lapso los sujetos se
enferman, algunos estan al borde de la muerte. El tiempo no mide obstacu-
los, pueden pasar dias, semanas o afios y la persona sigue con sus dolen-
cias. Un suefio se le presenta, se le dice al involucrado que a cambio de su
sanacion se le dotara del conocimiento que saciara las necesidades y deseos
de los demas. En ello no hay salida, se debe aceptar, aunque los elegidos no
reniegan, lo admiten de forma gustosa, para ellos es un honor. El suefio re-
presenta una zona de confort donde el alma del elegido sale de la corpora-
lidad para contactar a las divinidades que en todo momento lo saciaran de
saber: como sanar a los demaés, el origen de los sindromes que los acechan
o las formulas o propiedades curativas que contienen ciertos instrumentos
rituales son anunciados en esa idolatria.

El caso de muchos especialistas rituales serviria para ejemplificar lo ya
mencionado. Un testimonio de la experiencia inicidtica de una chaa tatna:

 Combinando la reflexién antropolégica y la labor etnografica, Miguel Bartolomé y
Alicia Barabas [2013] insisten que la praxis y casuistica del chamanismo mexicano se
simboliza en los suefios. En la accion ritual los especialistas en la manipulacion de lo extra-
humano —para ambos autores los curanderos y brujos tienen la habilidad de movili-
zar simbolos culturales con caracter divino, de ahi el apelativo— pierden la conciencia
de si para enraizarse en las dimensiones de un trance o suefo idealizado como
la “aproximacién a una realidad alterna en la cual la persona, el viaje onirico, encon-
trara algtin tipo de respuesta para algtin tipo de pregunta” que formule el especialista
[Bartolomé y Barabas 2013: 18].
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Me enfermé y estaba a punto de morir, por eso, Dios me ensend. Tenia como 44
afnos, no me acuerdo muy bien. Me levanté y fui a la iglesia, mi espiritu era el
que se fue, mi cuerpo estaba aqui. A donde fui se quedé todo, donde fui estaba
todo, es donde supe y vi que estaban prendidas todas las velas en la iglesia
grande, en sacristia es por donde sali, porque en la puerta grande estaba llend
de borregos. Asi, lo recuerdo cuando me desperté. Sabia que estaba alli, pero
mi cuerpo estaba aqui, estaba dormida en la casa. Lo reconoci porque era el
Padre Eterno, estaba vestido de blanco, estaba parado en medio de la iglesia
cuando yo estaba entrando, cuando me dijo: “;Qué dénde iba?”, “que atin no
era mi tiempo”, “ademads tenia que cuidar muchos animales, oveja”, dijo, refi-
riéndose a las personas. [Me hablé] en mixteco, me dijo: “No vengas hija, tienes
muchos corderos para cuidar, son puros enfermos y los tienes que curar” [Maria
Ortiz, Santiago Nundiche: julio de 2011].

La transmision del don se materializa. En algunas ocasiones es repre-
sentado por objetos cotidianos que extienden el saber de lo que en un futuro
aplicaran los nedfitos. No son vistos, sélo sus portadores los conocen, se
reconocen en esos objetos porque no son otra cosa que ellos mismos. Los
objetos sagrados se prestan al juego de la donacién; estan al resguardo de
su portador, se dona su uso pero no su propiedad. Se cree que en ellos se
impregna una fuerza que los une al donante, por lo regular sustituyen a las
personas, en su interior albergan los poderes de las divinidades. En la coti-
dianidad los objetos preciosos no tienen ninguna funcién, no en el sistema
de intercambios. En ese contexto se les asigna un origen sobrenatural aso-
ciado con el sitio a donde los chaa tatna y los chaa tasi regresan espontanea-
mente. Con ellos se refuerza su ser, su figura ritual, su reconocimiento.

Dios estaba alli parado, con un gran libro, muy bonito y me pregunto si sabia
leer, y le dije que no, “si saber leer, aqui esta el libro y lo puedes ojear” [dijo
Dios], no sabia leer, por eso no sé, sino sabria mas [Marfa Ortiz, Santiago Nun-
diche: julio de 2011].

Dios me ensené y Dios me dijo como voy a hacer y todo. No hice caso a
aprender bien del papel [las cartas] y luego sofié que una sefiora, dice, pero esta
en el monte una sefiora y busca hierba, busca y busca hierba, entonces que
llego, pero en sueno jeh! Que llego y le pregunto a esa sefiora, ;qué busca?,
“pues hierba” y le digo, ;y dénde lo vas a ocupar esa hierba?, “para que te
bafies y te compones” [le indicé la sefiora], eso es todo lo que suefio. Y luego lo
hago. Asi empecé, pues sofié que es una persona y me dice que hierva voy a
buscar, cémo voy a hacer, cémo todo y ya eso es [Dominga Cuevas, San Miguel
el Grande: enero de 2011].
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Este tipo de historias ayudan aclarar los tejidos que dimensionan las
acepciones honnethnianas del llamado reconocimiento, pero para los pro-
tagonistas de los citados relatos esto no es facil. Cuando la primera sefial se
presenta, se les prohibe contar lo sucedido: “Si llegas a tu casa y te pregunta
la gente, ;qué sofiaste?, ;a donde fuiste?, tti no dices nada, no cuentas nada,
porque si no de nada te sirve” [Eugenio Judrez, San Juan Numi: julio de
2011]. Tiempo después son narradas pero excluyendo los detalles. Ligera-
mente exponen los encuentros primigenios con las entidades con el objetivo
de alcanzar credibilidad y respeto ante los mixtecos que solicitan su ayuda.

Regresando al reconocimiento de los elegidos, en la autorreflexion se
juega una suerte de asimilacién entre el accionar de un otro inmediato y un
otro generalizado. El sujeto inmediato se vislumbra desde el momento
cuando se padece la enfermedad, después se le suman las apariciones que
indican lo que se debe hacer, desde el lado no tan extremo se construye el
otro generalizado, una suerte de sujeto anclado en el conocimiento del yo
interno. Los futuros chaa tatnas recogen las interpretaciones de lo presen-
tado en el suefio para conocer su corporalidad, para darse cuenta que son
portadores de una potencia que los diversifica del entramado social.

El otro generalizado deviene de la asimilacién del don o de ese poder
invisible que beneficiara al portador y a sus seguidores. Sin ningtin titubeo,
el nicleo hipotético es evidente: una primera forma de reconocimiento, en
los portadores del don, comienza con el reconocimiento de si mismo. Los
suefios, las apariciones y las enfermedades sélo son un signo de lo que en
un futuro serén pero en ellas no estan las atribuciones del don. Este no se
debe a esa tercia; su creacion, su validez y ante todo su eficacia se origina
en la maniobra personal, en el trabajo productivo que el nedfito ejecuta con
él mismo; el “sustrato cognitivo con el que actuaran a lo largo de su vida”
[Romero 2010: 125] es tarea de la persona, de la autorreflexién que tiene con
ella misma.

No recuerdo con exactitud la frase pero los especialistas rituales se re-
fieren al don “como un iman”, algunos dirfan que es una potencia que
llama. La indagacién etnografica me llevé con otra mujer que intent6 alcan-
zar la potencia divina; sus raices genealdgicas la portaban pero ella no
tenia esa capacidad, la tarea autorreflexiva fue realizada. Sin embargo, las
entidades la rechazaban; la falta de contacto con alguna divinidad no ha
impedido que efectiie curaciones, pues el conocimiento lo adquirié me-
diante la observacion de los rituales que ejecutan sus familiares. La afirma-
cién llevaria a pensar que los poderes de esta especialista se asocian con la
brujerfa, ya que en la Mixteca se tacha de brujos o chaa tasis a quienes no
tienen contacto con Dios, los santos o la virgen; el don viene del Diablo y la
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ritualidad mediante la evidencia empirica. El caso de aquella mujer marca
la disyuntiva, todos sus familiares son chaa tatnas, a pesar de no contar con
una divinidad protectora se considera parte del gremio. El aprendizaje por
medio de la observacién no puede ser un criterio que reconozca a quien
curay a quien embruja.

A grandes rasgos, los chaa tatna y los chaa tasi son portadores de un
conocimiento que Dios, el Diablo o la Santa Muerte decidi6 otorgarles. La
distincién se debe a lo que los mixtecos entienden como la procreacién del
“bien” y del “mal”, quienes hacen el “bien” se lo deben a las entidades (por
lo regular catdlicas) que aparecen en los suenos. Ellos buscan el beneficio
de la comunidad, alivian a las personas de sus malestares; son aceptados
porque fueron los elegidos de Dios. Por ello, al concluir el reconocimiento
autorreflexivo se empieza a contar parte de las revelaciones que los nedfitos
tienen en sus suefos. La obtencién de estas sefhales marca el inicio del ejer-
cicio del don, los suefios son la fuente que los llena de conocimiento. Una
vez mas, la individualidad esta presente; la suma de la negacién de lo suce-
dido con la asimilacién de las capacidades implica una fuerza motivadora
para el reconocimiento de si mismo.

Quien intenta enfermar a las personas, ocasionarles la muerte, sufri-
mientos o buscar la sanacién de algtn solicitante ofreciéndole al Diablo
algo a cambio es asociado con la brujeria. El destrozo humano que provoca
este don es cuestionado, y en muchas ocasiones repugnado, pero al fin de
cuentas es reconocido. Los chaa tasi, al adquirir el don, se enfrentan a una
experiencia semejante. Igualmente el conocimiento de s mismo depende
del encuentro con el otro. He aqui las pruebas a las que se enfrenté una
joven chaa tasi:

Desde los cinco anos sofiaba el aguila, el zopilote y todo eso. Yo pasé por siete
pruebas para conseguir mi camino. Fui al otro mundo a conocer al duefio del
infierno. De alli regresé, me fui a un lugar y venci al Diablo. Asi, me di cuenta
que hacia magia negra. Para ir con el duefio del infierno me desmayo. Mi her-
mano me hace desmayarme. Me hace enojar y como a mi me da coraje me
desmayo. Pero no me pueden desmayar en cualquier momento, no, porque ya
venci al Diablo y como ya venci al Diablo, ya no me pueden desmayar
como quiera. Venci al Diablo y creo mucho en mi Santisima Muerte. Represento
uno de ellas en México. A la Santisima Muerte, a la Nifia Blanca, le he hecho su
pago [Araceli, San Miguel el Grande: septiembre de 2010].

Es evidente que tanto para unos como para otros, la necesidad de reco-
nocimiento es creada, se presenta como la portadora de “objetos de inter-
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pretaciéon o de imposicién, como accesibles a reinterpretaciones y transfor-
maciones” [Ferrarese 2007: 173], pues el conocimiento de si opera sobre las
definiciones que el colectivo ha construido sobre los chaa tatna y los chaa
tasi. Esa necesidad de reconocimiento es la que los muestra como objetos de
poder ante el grupo. Cuando las enfermedades no tienen cura, la dltima
opcioén es acudir con el brujo, por lo regular, de otro municipio. Se procura
que los mismos integrantes del pueblo no sepan que acudieron con esos
especialistas.'’

Si es que la persona tiene contrario, si fueron a dejar su nombre de la persona a
este cerro encantado que estd ahi, entonces yo limpio a la persona con un gallo
y voy con ellos ahi, y lo entierro ahi, y ahi llevo su nombre para que quede libre
la persona. Porque si no, la persona que hizo mal va a ganar. Porque el que hace
mal ese si cobra, cobra un tanto, no crea que nomas asi, porque pide muerte.
Hay diferentes personas, pero es como le digo, se dedican a hacer mal a la
gente, no es que escape uno a la muerte sino que ellos hacen maldad [Eugenio
Juérez, San Juan Numi: julio de 2011].

Es comtin que los chaa tatna se deslinden de estas actividades —asegu-
ran que los chaa tasi son unos impostores—, que jamds jugarian con la vida
de las personas, si no pueden sanarlos lo dicen. Actitud que no tienen los
chaa tasi, lo inico que les interesa es el monto econémico que recibiran por
sus servicios. Ellos fijan una cantidad que va de los 300 a los 1 500 pesos,
mientras que los curanderos s6lo piden el costo de los materiales rituales
utilizados. Por lo regular aguardiente, hierbas y huevos; afirman que ofre-
cen sus dones sin esperar algo a cambio, todo depende de la voluntad de
los sanados, si se curan, dicen los chaa tatna, seguro regresaran a retribuir-
les lo otorgado. La diferencia con los chaa tasi, segtin los chaa tatna, radica en
el precio que le asignan antes de iniciar la ejecucion ritual.

10 En la revisién conceptual que Mary Douglas [1991] hace sobre la brujeria, las interpre-
taciones mixtecas no son muy alejadas. Douglas posiciona al brujo como el portador
de los males que atafien a la sociedad, sus ataques pueden postrarse en su propia co-
munidad o venir de otro brujo que no pertenezca a ella. Si el “mal” de la comunidad
proviene de un brujo externo al colectivo, se espera que sus précticas den muestra de
la reafirmacion de la solidaridad social. Todos reaccionarian ante el suceso. Por consi-
guiente, si la maldad deviene de un brujo interno, el acto es a la inversa, la comunidad
reacciona marcando divisiones o segmentaciones entre sus habitantes. Surgen luchas
para defender el nombre de quienes han sido sefialados como brujos.
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Eso, nada mas sé yo, otros trabajos no, otros trabajos yo no trabajo. Nada mas
para hacer una limpia, para la baraja no mas y para éste, recoger tierra; tres
cosas no mds, conozco poquito, pero no mucho, pero en otra cosa no me meto,
pues otra cosa, es delito, pues no se puede enganar a la gente. Sabe que para
engafar no es bueno, porque hay otro pueblo que gusta mucho enganar y llega
mucha gente que dice que sabe curar mucho, pues, y pide dinero y que tal que
no hizo nada. No, es voluntario. Si usted esta enfermo, pues, yo te curo y si es
muy fuerte, el sefior te paga lo que tiene voluntad cinco, 10, 15, 20 pesos. Si la
gente tiene, sino lo que importa es la voluntad. Si se va y sana, viene a pagar y
sino no, solamente [lo de la] hierba, es porque compro hierba [Lucio Aparicio,
Santa Catarina Yosonott: julio de 2011].

El cédigo del don deriva en el respeto y la honestidad. Antes de efec-
tuar cualquier accién se debe informar si lo solicitado esta a su alcance, si
no fuera el caso hay que recomendar con otro portador, segtin la heteroge-
neidad de las técnicas de adivinacién y la particularidad del proceso ritual,
con la suma de ellas los mixtecos y sus especialistas construyen mapas
simbolico-territoriales que permiten ubicar el reconocimiento de su muni-
cipio y los aledafios. “En San Miguel hay una sefiora, por aqui cerca, que
utiliza la tijera. Aqui en Yoso no hay, nada més los que curan del susto y ven
lo malo con la vela” [comunicacién personal, Santa Catarina Yosonotu:
julio de 2013].

La relacion entre los sujetos del don se hace presente cuando lo solici-
tado no esta a su alcance: “Yo creo que si hay diferencia entre las sefioras
que curamos. Si, porque hay otra que cura de manera diferente, hay una
sefora que si saca baraja, dice que ella misma hace la brujeria, porque la
gente lleva su ropa del que le tiene coraje. Pero esa sefiora pide cualquier
cosa, yo no, yo con la pura oracién” [Laureana Pérez, San Miguel el Grande:
julio de 2011], o porque las divinidades brindan el don para beneficiar, no
para dafiar: “Solamente curo, nada més eso. Dios me dijo que s6lo eso cura-
ria, porque hay personas que hacen mas, yo no; s6lo eso, hacen el mal. Dios
me dijo que s6lo me dedicara a curar y eso hago y no busco aprender mas
de lo que se me mostr6” [Maria Ortiz, Santiago Nundiche: julio de 2011].

A MANERA DE CIERRE

Este transitar me permite asegurar que la obtencién del don confronta a los
chaa tasi'y a los chaa tatna para confirmar su existencia, para evidenciar ante
los demas la especificidad de ambas figuras. El asunto se vuelve claro, si se
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asume que en el nticleo de la conformacién de si mismo hay un lugar para
el reconocimiento colectivo, que las entidades prohiban contar lo sucedido,
practiquen alguna técnica ritual o decidan sobre el ser y el deber-ser de los
neo6fitos, permite afirmar que mas que un desacuerdo entre especialistas, el
reconocimiento lo entienden como la “expresion de la valoracion del signi-
ficado cualitativo que poseen otras personas o cosas para la ejecucién de...
[lo que los dota]... de existencia” [Honneth 2007: 56].

Los suenos, las apariciones y las enfermedades son s6lo un signo de lo
que en el futuro serdn, pero en ellas no estan las atribuciones del don. Al
reconocerse portadores de ciertas propiedades se estd obligado a comuni-
carlas por medio de los rituales. Se puede sanar o embrujar porque se es
conductor de un don reconocido, ese regalo se debe pagar de manera sim-
boélica (rituales, ofrendas, etc.). Las reciprocidades se van generando a lo
largo del tiempo, en la reafirmacion y veracidad que el colectivo le otorga a
los dadores del don [Olavarria, Aguilar y Merino 2009: 149-150].

El reconocimiento entendido como el referente identitario que se le
asigna a los sujetos por su caracter autoritario, sus funciones y cualidades o
por el agradecimiento que se tiene ante una persona que brindé una pres-
tacion o servicio, se hace presente en los especialistas rituales de la Mixteca
Alta. Las aristas de la autorreflexién de los chaa tatna y los chaa tasi se pue-
den resumir con una de las incégnitas del “Ensayo sobre los dones...”, de
Marcel Mauss: “;Cudl es la norma de derecho y de interés que ha hecho que
en las sociedades [...] el regalo recibido [el don] haya de ser obligatoria-
mente devuelto?” [1979: 157]. La respuesta seria la lucha por el reconoci-
miento de las cualidades valorizadas que trae consigo la eficacia del don.
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